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Transferts culturels
Adaptation des cultes africains au Brésil
Cultural transferts : African cults adaptation in Brasil
Pedro de Almeida Vasconcelos
1  Cet article apporte une contribution à l’étude des transferts culturels résultant de la
migration forcée  d’esclaves  originaires  d’Afrique  vers  l’Amérique  portugaise,  et  des
adaptations, transformations et continuités observées dans le Brésil actuel.
2  Le premier problème qui se pose est celui de l’absence d’études substantielles sur les
religions africaines dans le domaine de la géographie brésilienne. Malgré l’importance
et l’intérêt des questions spatiales, cette ligne de recherche est presque complètement
dominée  par  les  médecins,  anthropologues  et  sociologues.  Ceux-ci  ont  publié
d’innombrables travaux considérés aujourd’hui comme des classiques. En premier lieu
vient cependant Géographie et religions (1948), l’œuvre pionnière de Pierre Deffontaines,
un des fondateurs de la géographie académique brésilienne.
 
La déterritorialisation
3  Jusqu’aux  années  trente  du  XXe  siècle,  l’occupation  du  territoire  brésilien  s’est
effectuée  grâce  aux  arrivages  successifs  de  vagues  d’immigrants  (Alencasto,  2000).
Parmi  ceux-ci,  l’immigrant  (forcé)  africain  est  celui  qui  a  fourni  les  plus  gros
contingents du XVIe au XIXe siècle. Ces transferts de populations se sont accompagnés
de nombreux apports culturels, encore peu évalués, par exemple la contribution à la
formation du portugais brésilien, par l’enrichissement du vocabulaire (Castro, 2001), ou
l’introduction d’autres composantes culturelles comme les différents cultes africains
qui seront abordés dans ce travail.
 
Les lieux d’origine des esclaves africains
4  Le continent africain est souvent perçu comme un bloc uniforme, surtout en ce qui




diverses : on y trouve des peuples qui vivaient de la chasse et de la collecte, des peuples
agriculteurs sédentaires, des peuples pasteurs nomades, des peuples habitant les villes,
certaines  structurées  en villes  États  et  d’autres  faisant  partie  d’États  organisés.  Les
peuples de langue kwa (dénommés auparavant soudanais) et les bantous dominaient la
métallurgie, tandis que les peuples islamisés dominaient déjà l’écriture arabe.
5  Les  esclaves  amenés  au  Brésil  étaient  pour  la  plupart  originaires  des  aires  situées
autour du golfe de Guinée, du bassin du Congo et de l’Angola. Différents cultes ont été
importés de ces régions. Du point de vue linguistique, on peut identifier deux grandes
sous-régions :  celle  du groupe de la  famille  linguistique kwa ct  le  grand groupe des
langues  bantous  (Castro,  2001).  Dans  le  premier  groupe,  on  distingue  les  cultes
originaires des peuples mina, jeje et yoruba avec les cultes des voduns1 et des orixas2 et
leurs panthéons respectifs représentant les forces de la nature et des héros divinisés.
L’islam est dominant parmi les Haussa et les Peuls, mais il est également présent parmi
les Yoruba. Dans le deuxième grand groupe de langue bantou, le culte des ancêtres est
fondamental.
6  La géographie du culte des orixas est très complexe quand on se reporte aux racines
africaines. Certains orixas sont liés aux villes de l’actuel Nigéria : Xango aurait été roi de
Oyo tout comme Ogum serait rattaché aux rois de !rê, Odudua aux rois de Ifê (où se
situe le temple d’Oxala), Oxagià aux rois de Ejigbô et Orixa Icô aux rois de Iraô. Quant à
leur origine : Oxalufa serait originaire de Ifon, Yernanja de Abeokuta, Oxossi de Ikija,
Logurn Edé de Ilexâ, Erinlé de Ilabu, Ode de ltesikiru et Olim de Inixa. D’autres orixas 
sont liés aux fleuves nigériens : Oia-Iansa est la divinité du fleuve Niger ct Oba et Oxum,
celles des fleuves de même nom. Le temple de Oxum est situé à Oxogbo, région ijexa.
Nana et Omulu (Xapana) sont originaires de la région Mahi et Oxumaré (Dan) de la




7  Un des résultats les plus pervers de l’esclavage africain, outre l’esclavage lui-même, fut
la séparation organisée des familles3 et des ethnies ainsi que la dispersion des peuples
sur les territoires de l’Amérique portugaise. Cette dispersion a entravé la reproduction
des  relations  sociales  et  la  transmission des  éléments  culturels  dans  cette  nouvelle
réalité.  Un autre  facteur négatif  fut  la  difficulté  de transporter  des  biens matériels
parmi lesquels les objets du culte religieux même si le trafic permettait des échanges
dans les deux sens.
8  En  Amérique  portugaise,  seules  les  régions  dotées  d’activités  à  productivité  élevée
pouvaient  se  permettre  l'achat  d’esclaves  africains.  C’est  ainsi  qu’on  les  retrouve
concentrés, à partir du XVIe siècle, dans les régions de développement de la canne à
sucre (littoral  oriental  du Nordeste et  de Rio de Janeiro),  du tabac (surtout dans le
Recôncavo bahianais) et, au XVIIIe siècle, dans les régions minières et de production de
viande salée (charque). Les aires les plus pauvres de cette période vivaient de l’esclavage
indigène (Sao Paulo et  l’Amazonie).  Les villes  portuaires (Recife,  Salvador et  Rio de
Janeiro) constituaient les principaux points de concentration des populations d’origine
africaine car c’est là que débarquaient les esclaves.
9  L’organisation du trafic, résultant en grande partie des échanges directs, contrairement




notamment autour de Rio de Janeiro et Minas là où les Luso-brésiliens échangeaient des
esclaves contre de l’eau-de-vie (cachaça) (Aiencastro, 2000). Ailleurs sont apparues des
régions à dominante jeje-nagô, à Bahia et Pernambouc notamment, conséquence du
contrôle du trafic par les Losa-brésiliens de Salvador et Recife qui échangeaient des
esclaves contre du tabac (Verger, 1968). Ailleurs encore, et particulièrement dans la
région de Silo Luis au Maranhao, le groupe jeje domine (Ferreti, 1985).
 
Les adaptations en Amérique portugaise
10  Les Africains ont dû s’adapter à leur nouvelle situation au prix de grandes difficultés
car,  en  tant  qu1esclavcs,  ils  étaient  considérés  comme  des  marchandises.  Ils  ne
disposaient donc pas de leur propre vie ni de celle de leurs descendants et n’avaient
droit à aucune propriété. Cependant, la concentration d’esclaves dans les villes et les
transformations qui se sont produites dans la société ont permis quelques brèches dans
le système.
11  L’Église catholique a eu un rôle assez contradictoire. D’une manière générale, les ordres
religieux réguliers, surtout les jésuites, protégeaient les Amérindiens mais acceptaient
l’esclavage  africain.  Leur  tolérance  était  telle  qu1ils  participaient  activement  à
l’organisation du trafic sur le continent africain (Alencasto, 2000). De plus, les jésuites,
tout comme les bénédictins, possédaient des esclaves et des moulins à canne à sucre.
Les religieuses des couvents de même que les membres du clergé séculier possédaient
des esclaves. Mais l’importance de l’Église se situait surtout sur le plan idéologique : elle
organisait des baptêmes en masse, et enseignait la doctrine de la religion catholique.
Les confréries de noirs et de métis, comme celle du Rosario, ont eu une importance
capitale  dans  la  mesure  où  elles  ont  permis  la  réunion  d’Africains  et  de  créoles,
d’esclaves et d 1affranchis, ainsi que des regroupements ethniques grâce auxquels la
survie des langues et des cultes africains a été possible au Brésil.
12  L’État a joué un rôle important dans l’organisation de la société esclavagiste, surtout
dans les villes. Il contrôlait par exemple, les esclaves dits « de gain » qui déambulaient
dans les villes, des vendeurs d’aliments ou des porteurs qui ne résidaient plus chez leur
propriétaire.  L’État  se  chargeait  aussi  de  la  répression collective  lors  de  désordres,
fuites,  révoltes  ou  dans  l’organisation des  cultes  originaires  d’Afrique.  Il  tolérait  le
dimanche, la réalisation de danses (batuques) en des points spécifiques de la ville, d’une 
part pour soulager les conditions de vie des esclaves et, d’autre part pour essayer de
maintenir les rivalités ethniques.
13  Si  le  nombre  croissant  d’affranchis  et  la  fin  de  l’esclavage  ont  favorisé  le
développement  de  cultes  d’origine  africaine,  les  pressions  et  l’influence  de  l’Église
catholique ainsi que la répression de l’État et de la société ont conduit à de nombreuses
modifications  de  ces  manifestations culturelles,  dans  le  contexte  brésilien.  Dans les
villes, est apparue une nouvelle territorialisation. Les Africains et leurs descendants se
trouvaient dans une situation de subordination, d’esclaves ou d’ex-esclaves. Ainsi, si le
premier culte africain à Salvador a été implanté près du centre historique, les terreiros4 
ont été établis pour la plupart dans des localisations périphériques. Cette implantation
s’explique par les persécutions et la situation économique et sociale des membres mais
aussi par la nécessité d’être à proximité avec de la nature (Verger, 1982).
14  Alors  qu’en Afrique,  surtout  dans la  région du golfe  du Bénin,  les  divinités  étaient




Africains dispersés n’ont  pu conserver la  division des cultes  par ville  d’origine.  Les
divinités  ont  été  réunies  dans  les  mêmes  temples  mais  la  séparation  entre  orixas 
internes et externes, avec leurs espaces de cultes respectifs internes et externes5 a été
conservée.
15  Dans  le  cas  de  Bahia,  on  observe  une  prédominance  du  « modèle »  jeje-nagô  qui  a
reproduit la référence au palais de Oyo, dans les aires plus périphériques (Ramas, 1934).
Dans les aires urbaines, les mêmes références ont été suivies malgré les limitations des
terrains disponibles. Les cultes d’origine jeje-nagô ont préservé les rituels en langues
africaines  ct  une  plus  grande  « pureté »,  de  sorte  qu’ils  jouissent  d’un  plus  grand
prestige ct constituent une référence pour les autres cultes, y compris ceux d’origine
bantoue. À l’inverse de ce que l’on observe en Afrique, il faut souligner l’importance des
femmes dans les rituels du candomblé6 au Brésil7.
16  La question du syncrétisme a fait l’objet de nombreuses études (Valente, 1953). Celui-ci
est  encore  présent  en  Afrique  à  cause  de  l’interpénétration  des  cultes  de  peuples
voisins  comme  les  Yaruba  et  les  Jeje.  Au  Brésil,  de  nouveaux  éléments  ont  été
incorporés  ce  qui  a  conduit  à  la  dénomination  de  cultes  jeje-nagô  malgré  la
permanence  de  cultes  jeje  à  Salvador  et  de  leur  culte  spécifique  des  voduns.  Le
syncrétisme avec le catholicisme était en fait une stratégie qui a permis de maintenir le
culte des divinités africaines grâce aux ressemblances entre les dévotions catholiques
populaires et les divinités africaines. Ainsi, sainte Barbara qui, au Portugal ou au Brésil
apparaît comme la protectrice contre les tempêtes a été assimilée à Yansa, l’orixa du
vent et des tempêtes8.
17  Dans les candomblés dits du caboclo, d’autres formes syncrétiques apparaissent, cette
fois en hommage à des entités du continent américain (référence aux esprits indigènes
comme le « Sultan des forêts ») ou à l’esclave brésilien et non plus à l’Africain, comme
les  Pretos  velhos  qui  utilisent  un  langage  spécifique  doté  de  nombreux  éléments
d’origine bantoue.
18  Il est intéressant d’observer l’influence indirecte de l’islam qui était déjà présent et en
forte progression en Afrique. L’islam a survécu à Bahia, malgré l’expulsion en masse des
musulmans  après  la  rébellion  des  Malês  (1835).  En  témoignent,  par  exemple,  les
candomblés  « muçumirins »  (malês)  en  1948  (Carneiro,  1948).  Dans  le  culte  de
l’important orixa Oxala, syncrétisé comme le seigneur de Bonfim les références directes
à  Allah  sont  encore  hypothétiques.  Le  culte  a  lieu  le  vendredi,  jour  sacré  des
musulmans et est associé au port de vêtements blancs. Les babouches et les turbans
parmi les  parures  des  bahianaises  subsistent  comme des réminiscences des  peuples
islamisés.
19  Les  adaptations  et  modifications  des  cultes  traduisent  l’influence  des  sociétés
brésilienne et européenne. Elles apparaissent par exemple, dans les vêtements du culte
des  orixas,  très  différents  des  équivalents  africains  (Verger,  1982) :  jupes  d’origine
européenne, casque et armes rappelant les armes grecques ou romaines pour l’orixa 
Ogum, les vêtements de chasse d’Oxossi, proches des vêtements de cuir des cangaceiros 
ou  même  le  changement  de  la  représentation  de  la  déesse  africaine  Yemanjâ, 
transformée en sirène « latinisée » (Verger, 1957). Par ailleurs, les rites africains se sont
actualisés comme à Ketou, au Bénin où les participants des rites de l’orixd de la chasse,
Olodé, portent des carabines (Verger, 1982), ce qui n’est pas le cas au Brésil. D’autres
changements ont été nécessaires comme les adaptations du calendrier des références




passage de la semaine de quatre jours à la semaine de sept jours (Bastide, 1960). Les
voyages  des  « pères  et  mères  des  saints »9 et  les  contacts  avec  les  cultes  africains
avaient pour but de « purifier » les cultes et d’essayer d’éliminer les influences locales.
20  Les cultes africains se sont diffusés dans tout le Brésil et même à l’étranger. Un des
principaux centres de diffusion, peut-être le principal est Bahia. L’intensification du
trafic  et  la  vente  d’esclaves  ont  déplacé  les  nouveaux  esclaves  et  d’autres  déjà
acculturés vers les nouvelles régions économiques de l’or et du café. Plus tard, ce sont
les  migrations  internes  du  milieu  du  XXe  siècle,  qui  ont  conduit  de  nouveaux
contingents de populations vers d’autres régions du Brésil, de Bahia vers Rio de Janeiro
et Sao Paulo. Ceux-ci y ont introduit des éléments de la culture bahianaise ainsi que




21  Les cas de Salvador et du Recôncavo sont très spécifiques. Les arrivages d’esclaves à
Salvador provenaient, suivant les périodes, de différentes parties du continent africain.
Dans son travail classique de 1946, Luiz Viana Filho a énuméré différents « cycles » :
celui de la Guinée (au XVIe siècle), de l’Angola (XVIIe siècle), de la côte Mina (XVIIe
siècle) et de l’illégalité (XIXe siècle) pendant lequel les Soudanais représentaient 80 %
des esclaves embarqués. Verger a plutôt détaillé les relations avec le golfe du Bénin
(1968). L’arrivée tardive et massive de Soudanais (peuples de langue kwa, en particulier
les Yoruba) parmi lesquels des populations entières de villes et régions comme dans le
cas  de  la  chute  de  l’empire  d’Oyo  au  début  du  XXe  siècle,  laissera  des  marques
profondes dans la culture en général ainsi que dans les cultes d’origine africaine.
22  En fait,  la  concentration d’Africains  et  l’esclavage urbain ont  été  très  importants  à
Salvador dans les activités domestiques et celles de gain. Dans les rues, on comptait
beaucoup de Noirs (et métis), d’Africains et de créoles, d’esclaves et d’affranchis. Nina
Rodrigues (1905) décrit l’existence, au début du XXe siècle, de canios (points de réunion)
dans l’aire centrale et dans les quartiers plus éloignés, séparés par ethnies et par sexes.
Ces cantos ont permis la continuité des « parlers » africains et des solidarités ethniques.
23  Comme les affranchis devaient survivre dans une société esclavagiste, ils exerçaient des
activités proches de celles des esclaves et parfois même plus dangereuses. Le rôle des
affranchis  dans  la  transmission  des  cultes  africains  fut  fondamental.  Les  premiers
terreiros de culte prestigieux ont été fondés, à Salvador, par des affranchies liées aux
confréries catholiques noires (Verger, 1982).
24  Sous cet angle, Salvador est devenu un centre important de transmission des cultes
africains.  Le  nombre  de  temples  enregistrés  ne  cesse  d’augmenter :  en  1937,  67
candomblés  étaient  inscrits  dans  l’Union  des  sectes  afro-brésiliennes  selon  Ribeiro
(Ramas,  1988).  Landes  (1947)  signale  80  lieux  de  culte  en  1940  à  Salvador,  nombre
proche des 86 recensés pour l’année 1944 par Bastide (1945). En 1948, il y avait près
d’une centaine de candomblés (Carneiro, 1948). Selon Torres (1957), 639 terreiros sont
enregistrés au secrétariat de la Sûreté publique. Lima (1977) informe que le nombre de
terreiros  est  passé à  756 en 1969.  En 1981,  la  Fédération bahianaise  des cultes  afro-
brésiliens compte dans ses registres, 1 920 temples, ce qui montre bien la diffusion du




25  Les  candomblés  jeje-nagô,  qu’ils  soient  d’origine  ketu,  ijexa  ou  jeje  sont  ceux  qui
jouissent du plus grand prestige10,  Ils  servent de référence et de modèle aux autres
temples,  même ceux dont l’origine est différente.  Le recensement de 1981 indiquait
l’existence de 660 « terreiros ketu », 14 « ijexa », 4 « jeje » enregistrés dans la Fédération
bahianaise des cultes afro-brésiliens (Barbosa, 1984). Ces terreiros ont également gagné
du  prestige  auprès  des  communautés  intellectuelles11 et  artistiques  de  la  ville 12.  Ils
jouissent de la protection de personnalités importantes ce qui a conduit à l’approbation
d’une loi permettant l’abolition du contrôle policier pour la réalisation des cultes, à la
fin des années 70 (favares, 1996). Actuellement, la mairie a commencé un processus de
protection des principaux temples afro-brésiliens de Salvador.
26  Les candomblés d’origine bantoue et ceux du caboclo ont moins de prestige à Salvador.
Dans un relevé de la Fédération, réalisé en 1981, on comptait 350 « terreiros d’Angola »,
271 « jiro-de-caboclo » et 50 de « umbanda »13. Dans une perspective géographique, il est
intéressant  d’essayer  d’analyser  la  distribution  spatiale  des  candomblés  à  Salvador.
Bastide, en 1944, a observé une concentration spatiale des cultes dans les quartiers de
Rio  Vermelho,  Quintas,  Brotas  e  Goméa  (1978).  À  partir  des  registres  écrits  et
cartographiques, il est possible de tenter une première spatialisation. Les persécutions
policières,  la  recherche  de  la  proximité  des  éléments  de  la  nature  ainsi  que  la
concentration des adeptes ont fait que les terreiros se sont localisés surtout dans les
aires périphériques. Ils formaient un anneau qui ceinturait la ville construite au XVIIe
siècle. Les terreiros les plus prestigieux du culte jeje-nagô se situent surtout dans le Sud
et l’Est de l’aire centrale de la ville, dans les quartiers de Federaçào et Brotas, tandis
que  la  plupart  des  cultes  d’origine  angola  ou  cahoclo  sont  localisés  au  nord  où  se
concentre la population pauvre de Salvador.
27  Il est intéressant d’observer que les références africaines sont restées inscrites dans les
noms  de  lieux  à  Salvador.  Les  quartiers  comme  Calabar,  Cabula,  Matatu,  Beru  et
Engomadeira (Ngomandele tambour), pour la plupart périphériques, de même que les
localités telles Caquende, Acupe, Caxundé, les avenues Bonocô, Ogunja et les rues Nagô
Tedo,  Bozo,  parmi d’autres,  marquent la  ville  de leur toponymie d’origine africaine
(voir  Rego,  1980)  et  côtoient  d’autres  références  d’origine  tupi  (ltapuà,  Itapagipe,
Periperi, etc).
28  Actuellement,  deux  problèmes  importants  se  posent :  le  danger  d’une  possible
touristification des lieux de culte14 et les attaques des membres d’Églises pentecôtistes.
Sous  l’influence  du  tourisme,  les  costumes  des  bahianaises  (baianas)15 se  modifient.
Certaines d’entre elles portent d’énormes turbans dorés ou argentés et se promènent
en groupe dans le centre historique, proposant aux touristes de poser pour des photos
moyennant  un  payement.  Dans  le  hall  de  l’aéroport  de  Salvador  quelques  baianas 
reçoivent les touristes vêtues de rouge, blanc et bleu qui sont les couleurs du drapeau
de l’État de Bahia.
29  Les afoxés16 qui forment un groupe de carnaval comme les Filhos de Gandhi, sont liés aux
cultes  africains  dont  ils  réalisent  les  rituels  avant  leur  sortie  au  carnaval.  La
manipulation de ces groupes par les organismes liés au tourisme ou même aux activités
politiques est une constante.  La situation peut s’aggraver en fonction de la relation
entre les terreiros  et les agences de promotion du tourisme. Celles-ci  organisent des
visites touristiques en groupes,  au risque de transformer la religion en spectacle.  À
Salvador, l’agence du tourisme de l’État informe les touristes sur les horaires et les




terreiros pour assister aux cérémonies ou ne respectent pas la séparation par sexe dans
l’assemblée.
30  Les  attaques  répétées  et  les  manifestations  des  membres  des  Églises  pentecôtistes
contre les cultes d’origine africaine qu’ils ne cessent de diaboliser, constituent un autre
problème grave, passible de répercussions. Montes a enregistré une manifestation de
protestation à Sao Paulo, en mai 1992, des représentant(e)s des cultes afro-brésiliens,
contre les attaques constantes des membres de l’Église Universal  do Reina de Deus.
L’auteur considère la diabolisation de la religion afro-brésilienne comme une question
qui  va  au-delà  de  l’univers  religieux et  qui  atteint  tout  le  patrimoine culturel  noir
(1998, p. 136-137)17.
31  Dans une étude récente sur les territoires des candomblés à Bahia,  Dias a réuni les
accusations suivantes :
En novembre 2000.  la  yalorixa18 Jaciara  R.  Santos,  représentant  le  terreiro  Axé Abassâ  de
Ogum, à ltapuâ, a dénoncé les agressions pratiquées par les membres de l’Église Universal à
la yalorixa du terreiro, Mae Gilda, morte en 2001, « victime d’un aggravement de sa santé,
provoqué par l’agresseur qui envahissait le terreiro et menaçait de le détruire » selon Fala
Edgâ (dans Dias, 2003, p. 158) ;
Les incursions à l’intérieur du terreiro pour tenter de convertir les fidèles du candomblé Ilê
Axé Onim J’Oba, situé sur l’ancienne route de l’aéroport (2003, p. 158) ;
L’achat d’une propriété et l’implantation de l’Église évangélique à côté du terreiro Ilê Obâ do
Cabre dans le quartier Engenho Velho da Federaçao, et le fait que « les mégaphones sont
orientés vers l’intérieur du terreiro » durant la réalisation des cultes (2003, p. 159).
32  Récemment,  le  livre  Orixâs,  Caboclos  e  Guias  –  Deuses  ou  Dernônios,  de  Edir  Macedo,
« évêque » de l’Église Universal,  a été retiré de la circulation par ordre judiciaire,  à
partir  d’une  dénonciation  du  ministère  public  fédéral  pour  une  « incitation  à  la
ségrégation pour  motif  de  croyance  religieuse  et  intolérance  aux  religions  afro-
brésiliennes »19.
33  La conclusion ne peut être que partielle. Le sujet comme la perspective mériteraient
d’être développés. Ce que l’on peut cependant dire est que, dans une société métissée,
les religions resteront métisses, malgré la négation du syncrétisme, et la recherche de
la pureté originale. D’autre part, le rôle de l’espace permet d’expliquer les changements
survenus,  tant  à  l’échelle  globale,  par  l’analyse  des  transferts  culturels
intercontinentaux, qu’à l’échelle locale, par l’étude des localisations des terreiros dans
l’espace urbain et des espaces internes dans les temples de culte africain au Brésil.
BIBLIOGRAPHIE
ALENCASTRO, Luiz Felipe (de), 2000, 0 trato dos Viventes: tormaçao do Brasil no Atlântico Sul. Sâo







ARGYRIADIS, Kali, 2000, « Des Noirs sorciers aux babalaos. Analyse du paradoxe du rapport à
l’Afrique à La Havane », Cahiers d’études africaines, no 160. http://etudesafricaines.revues.org/
document43.html (Accès 05/12/2005)
AUBRÉE, Marion. 2000, « L’apport africain dans la culture nationale brésilienne contemporaine », 
Hérodote, no 98, p. 148-160.
AZEVEDO, Thales, 1953, As elites de cor numa cidade brasileira : um estudo de ascensao social &
Classes sociais e grupos de prestîgio, Salvador, Edufba, Egba, dernière édition 1996.
BARBOSA, Luiz S., 1984, « A Federaçâo Baiana do Culte Afro-brasileiro », dans Encontro de naçoes-
de-candomblé, Salvador, Ianama, Edufba.
BASTIDE, Roger, 1945, Images du Nordeste mystique en noir et blanc, Paris, Pandora, dernière édition
1978.
BASTIDE, Roger, 1958, 0 candomblé da Bahia : rita nagô, Sâo Paulo, Companhia das Letras, dernière
édition 2001.
BASTIDE, Roger, 1960, As religioes africanas no Brasil, Sâo Paulo, Pioneira, dernière édition 1985.
CAPONE, Stefania, 2000, « Entre Yoruba et Bantou. L’influence des stéréotypes raciaux dans les
études afro-américaines », Cahiers d’études africaines, no 157. Site : http://
etudesafricaines.revues.org/document3.html (Accès 05/12/2005).
CARNEIRO, Edison, 1936, Refigioes Negras ; Negros Bantos, Rio de Janeiro, Civilizaçao Brasileira,
dernière édition 1991.
CARNEIRO, Edison. 1948, Candomblés da Bahia, Rio de Janeiro, Civilizaçâo Brasileira, dernière
édition 1986.
CASTRO, Veda P. (de), 2001, Falares africanos na Bahia. Um vocabulério afro brasifeiro, Rio de Janeiro,
Topbooks.
DEFFONTAINES, Pierre, 1948, Géographie et religions, Paris, Gallimard.
DIAS, Jussara C. R., 2003, Territorios do Candomblé desterritorializaçao dos terreiros na Regiao
Metropolitana de Salvador, Dissertation, Mestrado em Geografia da Ufba.
FERRETTI, Sergio F., 1985, Querebentan de Zomadonu : etnografia da Casa das Minas, Sâo Luis, Edufma.
LANDES, Ruth, 1947, A Cidades das Mu/heres. Rio de Janeiro, Civilizaçào Brasileira, dernière édition
1967.
LIMA, Vivaldo da Costa, 1977, A famflia de santo nos candomblés jeje-nagôs da Bahia : um estudo de
relaç6es intra-grupais, Salvador, Pos-Graduaçâo em Ciências Humanas da Ufba.
MONTES, Maria LUcia, 1998, « As figuras do sagrado : entre o publico e o privado », dans L. M.
Schwarcz (dir.) HistOria da vida privada no Brasil ; contrastes da inümkiade contemporanea, Sâo Paulo,
Companhia das Letras, p. 63-171.
PRANDI, Reginaldo, 2001, Mitologia dos Orixàs, Sâo Paulo. Companhia das Letras. QUERINO,
Manuel, 1916, Costumes africanos no Brasil, Recife, Fundaj, Massangana, dernière édition 1988.
RAMOS, Artur, 1934, 0 Negro Brasileiro, Recife, Fundaj, Massangana, dernière édition 1988.
RAMOS, Artur, 1937, As culturas negras no novo munda, Sao Paulo, Nacional, Brasilia, INL, dernière
édition 1979.
REGO, Waldeloir, 1980. « Mitose ritos africanos da Bahia », dans BAHIA / FCEB /INL/ Ufba, 




RODRIGUES, Nina, 1905, Os africanos no Brasil, Sâo Paulo, Nacional, Brasilia, Eunb, dernière édition.
SANSONE, Livio, 2003, Negritude sem Etnicidade, Salvador, Edufba, Rio de Janeiro, Pallas.
SERRA, Ordep J. Trindade, 1988, Dols estudos atro-brasileiros, Salvador, CED Ufba.
SODRÉ, Muniz. 2002, 0 terrelro e a cidade : a forma social negro-brasileira, Rio de Janeiro, Imago,
Salvador, FCEB.
TALL, Emmanuelle K., 2002, « Comment se construit et s’invente une tradition religieuse.
L’exemple des nations du candomblé de Bahia », Cahiers d’études africaines, no 167. Site : http://
etudesafricaines.revues.org/document151.html (Accès 29/11/2005).
TAVARES, Ildasio, 1996, Nossos Colonizadores Africanos, Salvador, Edufba.
TORRES, Carlos, 1957, Bahia- « Cidade Feitiço », Salvador, IOB.
VALENTE, Waldemar, 1953, Sincretismo Religioso Afro Brasifeiro, Sâo Paulo, Nacional, dernière
édition 1977.
VASCONCELOS, Pedro de A., 2002, Salvador. transformaçoes e permanencias (1549-1999), Ilhéus,
Editus.
VASCONCELOS, Pedro de A., 2005, Salvador de Bahia. Transformations et permanences (1549-2004), 
Paris, L’Harmattan.
VASCONCELOS, Pedro de A., 1996, « Culture, religion et esclavage à Bahia (1549-1888) », Bulletin de
l’Association des géographes français, no 1, p. 21-29.
VASCONCELOS, Pedro de A., 1997, « Cultura, religiao e escravidao na Bahia (1549-1888)  », Espaça e
Cultura, 4 (juin), p. 8-18.
VERGER, Pierre, 1957, Note sur les cultes des arisa et vodun à Bahia, la baie de tous les Saints, au Brésil et
à l’ancienne côte des Esclaves en Afrique, Dakar, IFAN.
VERGER, Pierre, 1968, Fluxa e refluxo do trafico de escravos entre o Goffo do Benin e a Bahia de Todos os
Santos : dos séculos XVII a XIX, Sâo Paulo, Corrupio, dernière édition 1987.
VERGER, Pierre, 1968, Orisha. Les dieux yoruba en Afrique et au Nouveau Monde, Paris, Métailié,
dernière édition 1982.
VIANA FILHO, Luiz, 1946, 0 negro na Bahia, Sao Paulo, Martins, Brasilia, MEC, dernière édition
1976.
NOTES
1. Vodun : "divinité dans les cultes d’origine fon" (Capone, 1999, p. 338).
2. Orid : "divinité vénérée dans le candomblé" (Capone, 1999, p. 337).
3. La  reconstitution  des  "familles  de  saints"  au  Brésil,  a  permis  la  formation  de  nouvelles
solidarités.
4. Terreiro : ’’maison de culte ; communauté des initiés à celle-ci" {Capone, 1999, p. 338).
5. Il faut observer que tous les orixas n’ont pas été transplantés au Brésil, par exemple, Orixa Oco,
protecteur de l’agriculture et Olocum. Onilê et Aji Xaluga. Plusieurs ont été "oubliés" comme Oro,
Odudua, Orumila, Ajala tandis que d’autres ne sont rappelés que dans un espace limi té comme
Eua au Maranhao et Otim au Rio Grande do Sul (Prandi, 2001).
6. Candomblé : "religion des Nègres de Bahia, les grandes fêtes... et les sanctuaires où se célèbrent




7. À l’inverse de ce qui se passe à Cuba (Argyriadis, 2000), les babalaôs (prêtres initiés au culte de
Ifa), disparaissent au Brésil.
8. Il faut remarquer qu’il y a des différences spatiales entre les relations syncrétiques : Ogum est
assimilé à saint Antoine, à Baha tandis qu’à Rio de Janeiro, il s’assimile à saint Georges, tous deux
des saints "guerriers".
9. Père du saint : "initiateur, chef du terreim" ; Mère de saint : "initiatrice et chef de la maison du
culte" (Capone, 1999, p. 336 et 337).
10. Sansone limite à cinq les candomblés les plus fameux, "traditionnels" et "purement africains"
(2003, p. 114).
11. Capone (2000) constate la valorisation des cultes yoruba suite à l’engagement de certains
ethnologues avec leurs objets d’étude. Tall (2002) va plus loin et suggère que Verger aurait créé le
"modèle ketu".
12. Sansone considère que la transformation de la culture noire en marchandise est, dans une
certaine  mesure,  le  résultat  de  l’entrée  de  Blancs  dans  le  candomblé,  comme  les  ogas  ou
protecteurs des temdros (qui participent au culte mais n’entrent pas en transe). Aux États-Unis, au
contraire, les Blancs ne participent pas à la culture noire (2003, p. 303).
13. L’umhanda aurait été "codifié à Rio de Janeiro, par des membres des classes moyennes, à la fin
des années trente, pour être la religion nationale brésilienne" (Aubrée, 2000, p. 152).
14. Salvador n’a pas encore le même afflux de touristes que Cuba. Originaires des différents pays
d’Amérique et d’Europe, ceux-ci viennent s’initier ou consulter les habataôs payés en dollars, dans
les magasins dépendant du ministère du Tourisme cubain (Argyriadis, 2000).
15. Initialement, des vendeuses d’aliments liés au culte des orixas.
16. Afoxé : "Cortège crunavalesque de Bahia dans lequel prédomine le caractère africain, dans les
vêtements, les chants et les instruments musicaux" (Castro, 2001, p. 14).
17. Il y a aussi une compétition entre les deux groupes en dehors du marché des biens religieux :
des vendeuses de confession évangélique apparaissent récemment pour disputer le marché des
beignets d’origine africaine (les acarajés) vendus dans les mes par les baianas.
18. "Mère de saint", chef de culte dans le candomblé.
19. Journal A Tarde, 8/12/2005.
RÉSUMÉS
Cet article traite du transfert des cultes africains au Brésil à la suite de l’immigration forcée des
esclaves et  de leur adaptation à cette nouvelle réalité.  Ces transferts sont aussi  examinés au
niveau urbain, dans le cas de Salvador de Bahia, la ville brésilienne où l’on trouve la plus grande
concentration de descendants africains.
This  paper  discusses  the  transfer  ta  Brazil  of  the  African  religions  following  the  forced
immigration of slaves and their adaptation to the new reality. These transfers are also examined
in  the  urban  space,  in  the  city  of  Salvador  of  Bahia,  the  Brazilian  city  with  the  highest
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